




Szczecin  Zielona Góra
POLITYKA I ETYKA  RAZEM CZY OSOBNO?
Ponadkonfesyjny projekt etyki globalnej
O wieceniowy my liciel Jean-Jacques Rousseau wyrazi  zwi zek pomi dzy      
etyk  a  polityk  w  nast puj cy sposób: Kto chce rozdzieli  etyk  od polityki,     
ten nie rozumie ani jednego,  ani drugiego1.  Wskazanie na ludzk  ignorancj  
w pojmowaniu poj  prowadzi do podj cia namys u nad istot  obu sfer, które     
w yciu spo ecznym pokrywaj  si , niekiedy zdaj  si  wyklucza , a        cz sto maj  
pola  wspólne.  Wszystkie  te  modele  wzajemnego  oddzia ywania  maj  swoje   
uzasadnienie  w przyj tych  za o eniach  wiatopogl dowych.  aden  bowiem       
z pogl dów politycznych nie istnieje jedynie jako nadbudowa, która nie mia aby   
fundamentów ideowych.  Za polityk  kryje si  wi c filozofia, a    etyka jest jej 
cz ci . Gdy spojrzymy na relacj  polityki do etyki od strony Transcendencji,    
wtedy mamy do czynienia z teologi  polityki i  teologi  moraln , które, korzy  -
staj c ze swoich róde  badawczych pierwszorz dnych i     drugorz dnych, opisuj  
rzeczywisto  od strony wiary i  rozumu. Wskazuj c na precedencj  korzystania   
ze róde ,  teologia  nie  deprecjonuje rozumu i   do wiadczenia  ludzkiego jako  
róde  mniej wa nych, niejako gorszych, lecz wierna swoim za o eniom me     -
todologicznym,  bada  interesuj ce jej  dziedziny  wed ug przyj tego  porz dku     
róde . Naturalnie mo e pojawi  si  konflikt na tle przyj tej rangi róde ,  ale         
wiadomo  jej istnienia, pomaga w   lepszym, bardziej owocnym dyskursie po-
mi dzy filozofi  a   teologi .
Powracaj c  do  my li  Rousseau  nt.  nierozdzielno ci  porz dku  etycznego     
i politycznego, warto zauwa y , e jego koncepcja systemu demokratycznego    
polega na silnym wp ywie idei  woluntarystycznej, w  której porz dek etyczny  
zale y bardziej od woli cz owieka, a   nie wyp ywa z  jego bytu i prawa naturalne-
go. L. Roos zauwa a, e owa koncepcja stanowi opozycj  do idei demokracji    
prawa wypracowanej przez Lockea.  Druga koncepcja  demokracji  odwo uje  
si  do Jeana-Jacquesa Rousseau. Mo na nazwa  j  demokracj  woluntarystycz     -
1 Cyt. za: A. RIKLIN, Etyka Polityczna. Zarys w perspektywie cywilizacji zachodniej, http://-
www.filozof.uni.lodz.pl/knf/_backup/atenytext/ETYKA.htm (30.09.2012)
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n . O  ile u Johna Lockea cz owiek ma prawa, u  Rousseau sam je stanowi. [] 
Prowadzi to de facto do mo liwo ci przerodzenia si  demokracji w    absolutyzm 
narzucany przez wi kszo   2. S uszna uwaga o  przynale no ci do siebie etyki   
i polityki, jednak e z  silnym zaznaczeniem tendencji woluntarystycznych, mo e  
doprowadzi  do sytuacji hegemonii prawa stanowionego przez wi kszo  bez    
odniesienia  do  porz dku  ontologicznego.  Dlatego  chcia bym  w   tej  analizie 
przedstawi  obie towarzyszki drogi: polityk  i   etyk  w  kontek cie ich spoj -
rzenia na osob  i  jej godno  (1) oraz na odpowiedzialno  instytucjonaln  (2),    
by móc tak e oceni  próby nowych projektów etycznych, które maj  m. in. za   -
miar ustalenia ponadkonfesyjnego minimum etycznego (3). W obliczu niekiedy 
frustracji i znu enia wobec spraw spo eczno-politycznych warto ju  teraz przy   -
toczy  s owa w. Bazylego Wielkiego, odnosz ce si  co prawda do medycyny,      
ale dzi ki odczytaniu ich jako parafrazy, mog  one pomóc zrozumie , e zajmo    -
wanie si  sprawami politycznymi nie jest zaj ciem ja owym czy bezsensownym    
z powodu bezsilno ci czy oboj tno ci: Je li chodzi o     medycyn ,  nie by oby   
s uszne odrzuca  dar Boga (tzn. wiedz  medyczn ) tylko z     powodu niew a ci  -
wego korzystania z niego przez niektórych ludzi [], zamiast tego powinni my  
rzuca  wiat o na to, co oni zepsuli   3.
1. Personalistyczny wymiar etyki politycznej
W bardzo wa nej spo ecznej encyklice Jan Pawe  II zauwa a,  e filarami      
sprawiedliwego  systemu  demokratycznego jest  porz dek  prawny i  poprawna 
koncepcja ludzkiej osoby. Ko ció  docenia demokracj  jako system, który za   -
pewnia udzia  obywateli w  decyzjach politycznych. [] Autentyczna demokra-
cja mo liwa jest tylko w  pa stwie prawnym i	  w oparciu o poprawn  koncepcj  
ludzkiej osoby4. Obie podstawy, wed ug Jana Paw a II, uzupe niaj  si  i      przeni-
kaj , tworz c ca o , której nie wolno dzieli , gdy  wszelkie zachwianie równo      -
wagi mo e doprowadzi  do popadni cia w    skrajno ci. Chcia bym si  najpierw    
odnie  do poprawnej koncepcji ludzkiej osoby, która wyp ywa z   przyj tej wi -
zji antropologicznej cz owieka. Tematyka pa stwa prawa zostanie, jak ju  zazna 	  -
czono, omówiona w nast pnym punkcie opracowania .
Poprawna koncepcja ludzkiej osoby stanowi jeden z najwa niejszych pro -
blemów antropologicznych, niezale nie od tego, czy jest on u wiadomiony, czy   
te  nie. Codzienno  ycia mo e spowodowa , e cz owiek nie zastanawia si        
nad tym, jak siebie samego pojmuje, sk d pochodzi i  dok d pod a oraz jaki   
2 L. ROOS, Wolno  i  prawda. Spór o warto ci podstawowe etyki politycznej , [w:] Nowy po-
rz dek wolno ci. Etyka spo eczna Jana Paw a II  wizja dla zjednoczonej Europy    , red. CH. BÖHR, 
S. RAABE, Kraków  Warszawa 2007, 51.
3 BAZYLI WIELKI, Regola Lunga nr 55, 3, w: PG 31, 1048.
4 JAN PAWE
 II, Encyklika Centesimus annus, Pozna  1991, nr 46.	
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jest jego ostateczny cel. Ale ten ostateczny cel determinuje jego postaw , jak to  
wyra a etyka katolicka, jego wybór podstawowy (opcj  fundamentaln ).  
Jan Pawe  II podkre la, e praca nad pojmowaniem samego siebie jest naj   -
wa niejszym zadaniem w  trosce o cz owieka i  we wspó pracy z  nim. Dlatego 
pierwsza i najwa niejsza jest ta praca, która si  dokonuje w   ludzkim sercu, a to, 
w jaki sposób anga uje si  on w   budowanie w asnej przysz o ci, zale y od jego     
pojmowania siebie i swojego przeznaczenia5. Praca w tym kontek cie jest da -
rem od Boga, gdy  tylko cz owiek ze wszystkich stworze  jest w  	  stanie doko-
na  autorefleksji. Ale ta autorefleksja jest te  zadaniem, którego nie mo na uni   -
ka  z  powodu  wygody  czy  te  niewiedzy.  Praca  ta  nad  sob  obejmuje cel   
przysz o ci, jednak e aby si  do niej lepiej przygotowa , nie nale y zapomina       
o przesz o ci i   tera niejszo ci. Punktem odniesienia w   tej pracy jest cz owiek  
w z o ono ci jego relacji i    odniesie . Nie nale y zapomina  o	    jakimkolwiek od-
niesieniu, gdy  integralny i  komplementarny obraz cz owieka i  d enie do jego  
realizacji w yciu, to najlepszy sposób, by spe ni  swoje ycie tu na ziemi i     nie 
zako czy  tego ycia tylko w	    fazie doczesnej, gdy  w  yciu  pojmowanym ca o -
ciowo mier  je zmienia, ale nie ko czy. Emancypacja cz owieka od Boga pro   	  -
wadzi do tego, e zapomina si  o   celu ostatecznym cz owieka, któremu powinny  
by  podporz dkowane cele cz ciowe. Wa ne jest to, by cel (    telos) budowania 
demokratycznego porz dku nie oddali  si  od Boga (   theos). Aby si  tak nie sta o,   
potrzebna jest metafizyka, która zastosujemy w budowaniu porz dku sprawie -
dliwo ci. Bez przes anek ontycznych mo na zbudowa  gmach demokracji na     
piasku. Oznacza to dla  polityki tyle,  e demokracja ma swój punkt oparcia  
i zaczepienia w metafizycznym postulacie, jest wi c czym  wi cej ni  tylko wy    -
my lon  konstrukcj  procedur. Metafizyka demokracji prowadzi do antropolo   -
gii, która wyznacza demokratycznemu pa stwu konstytucyjnemu nadrz dny cel	   
(telos). O tym celu nie mo e decydowa  wi kszo , bowiem wykracza on poza     
granice zsekularyzowanego rozumu i uwzgl dnia to, co absolutne, a  wiec nie 
mo e by  kwesti  swobodnej decyzji   6.  S usznie zauwa a Ch. Böhr, e wizja    
wiata i  cz owieka s  decyduj cymi faktorami przy uprawianiu polityki. Meta   -
fizyka demokracji determinuje wi c antropologi  demokracji, za  obie okre laj     
za o enia  demokratycznego  pa stwa  konstytucyjnego.  Z  	  nich  wynika  wizja 
cz owieka,  która dla  demokratycznego pa stwa konstytucyjnego jest  wi ca 	   
i która  zak ada  niemo no  swobodnego decydowania o    godno ci  jednostki.  
Tym samym obraz cz owieka staje si  najbardziej istotn  spo ród wszystkich     
wa nych kwestii politycznych. Bez wyj tku ka da decyzja polityczna jest opar   -
5 Tam e , nr 51.
6 CH. BÖHR, Chrze cija stwo a   rozum polityczny. O koncepcji spo ecze stwa opartej na wizji   
cz owieka , w: Nowy porz dek wolno ci. Etyka spo eczna Jana Paw a II  wizja dla zjednoczonej     
Europy, 63.
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ta na tym podstawowym za o eniu antropologicznym, czyli na okre lonej idei    
cz owieka. Nie istnieje polityka, która w  ostatecznym rozrachunku nie uwzgl d -
nia aby pewnej wizji  cz owieka  7.  Nale y wymaga  wi c od wiata  polityki,     
aby nie ukrywa  swojej wizji cz owieka, lecz aby j  pokazywa , kiedy uchwala     
porz dek prawny. Bardzo wyrafinowanym i  niebezpiecznym zarazem jest fakt, 
e  wiele  osób  uprawiaj cych  polityk  podpiera  swoje  argumenty  deklaracj    
o swojej wierze np. katolickiej, jednak e interpretuje zwi zek wiary i   moralno-
ci po swojemu, nie licz c si  z    wyk adni  Urz du Nauczycielskiego Ko cio a.      
W ten sposób z uzasadnionego pluralizmu pogl dów politycznych wyci ga si   
wniosek o rzekomym dopuszczalnym pluralizmie w zakresie wiary i obyczajów.
Bardzo wa nym aspektem w  ustaleniu poprawnej wizji cz owieka jest pyta -
nie o godno  i  wi to  ycia ludzkiego    8.  W porz dku uniwersalno-humani -
stycznym mówimy o przyrodzonej godno ci cz owieka od chwili pocz cia a    
po naturaln  mier . W    porz dku teologicznym mo emy powiedzie  o    godno ci  
cz owieka, e jego ycie jest wi te, gdy zosta o mu dane przez Boga, który jest       
wi to ci . Sokratejski      daimonion wskazuje na podwójne obywatelstwo cz o -
wieka: ziemskie i boskie, na wzajemne przenikanie tych sfer. Judaizm i chrze-
cija stwo wprowadzi o  monoteistyczny  obraz  Boga,  a 	   cz owieka  umie ci o    
w relacji Stwórca  stworzenie. W ten sposób po czy o te porz dki, wskazuj c     
e sprawy polityczno-spo eczne maj  swoje miejsce w    porz dku prawa moral -
nego zarówno boskiego, jak i ludzkiego. Boskie prawo moralne, które ma swój 
wyraz m. in. w moralnym prawie naturalnym, jest fundamentem dla harmonii 
i adu spo ecznego, gdy  nie narzuca cz owiekowi niczego, co by by o przeciw     -
ne jego naturze. Wr cz przeciwnie, w  sposób anamnezyjny, uzmys awia cz o  -
wiekowi, e Bóg wpisa  w   jego metafizyczn  natur  system zasad, które chroni   
jego wolno  i  zapewniaj  w a ciw  relacj  pomi dzy jego prawami i       obowi z -
kami. Cz owiek jest wi c obywatelem wiata ziemskiego i    nadprzyrodzonego, 
nosz c w  sobie porz dek moralny dany mu przez Boga, o  którym za wiadcza  
jego sumienie. T  prawd  chce zag uszy  relatywizm kulturowy, który, jak ak    -
7 Tam e , 63.
8 Tam e , 5859. Demokratyczne pa stwo konstytucyjne jasno i	  niedwuznacznie odpowiada 
na pytanie o teleologi  polityki: to godno  cz owieka i    ochrona jego nienaruszalnej godno ci wy -
znaczaj  pocz tek i   cel polityki. [] Ojcem tego pogl du, yj cym w    epoce jeszcze przedchrze-
cija skiej, by  Sokrates, którego spu cizna do dzisiaj kszta tuje antropologie europejsk . G osi 	       
on i y  zgodnie z   zasad , e cz owiek musi zawsze kierowa  si  g osem sumienia. G os ten jest        
bardziej dono ny ni  wszystkie zak ócenia. Dzi ki niemu cz owiek dostrzega swoje uczestnictwo      
w tym, co boskie. Okrywaj c swoje sumienie, zaczyna widzie  sam siebie w   roli obywatela dwu 
wiatów. Nale y bowiem zarówno do wiata zmys ów, jak i     ducha, do rzeczywisto ci naturalnej  
i nadprzyrodzonej. To podwójne obywatelstwo stawia cz owieka ponad wszystkimi innymi istota -
mi.  Ucz c si  rozumie  siebie, cz owiek zaczyna rozumie ,  e zajmuje miejsce miedzy ziemi       
a niebem. Uczy pos ugiwa  si  swoim rozumem i    widzie  ró nice mi dzy pogl dem na rzeczywi    -
sto  a  prawd .
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centuje Kongregacja Nauki Wiary, przejawia si  [] wyra nie w   próbach teo-
retycznego uzasadniania i obrony pluralizmu etycznego, który sankcjonuje de-
kadencj  rozumu oraz rozk ad zasad naturalnego prawa moralnego. Pod wp y   -
wem tej tendencji nierzadko, niestety, pojawiaj  si  w   deklaracjach publicznych 
tezy, e tego rodzaju pluralizm etyczny jest warunkiem demokracji. W  konse-
kwencji dochodzi do tego, e z  jednej strony obywatele domagaj  si  uznania   
ca kowitej autonomii swoich wyborów moralnych, z  drugiej za  ustawodawcy  
uwa aj , e wyrazem poszanowania tej wolno ci wyboru jest tworzenie praw     
nielicz cych si  z   zasadami etyki naturalnej  i ulegaj  przemijaj cym tenden  -
cjom kulturowym i moralnym, tak jakby wszystkie mo liwe wizje ycia mia y    
tak  sam  warto    9.
To podwójne obywatelstwo cz owieka daje mu legitymacj  do traktowania   
siebie jako podmiotu, ale i zabezpiecza przed traktowaniem innych jako przed-
miotów lub rodków do realizacji  w asnych celów. Podmiotowo  cz owieka     
oparta  jest  na  przyrodzonej  godno ci  i  prawie do  samostanowieniu  o sobie. 
Cz owiek jest wi c suwerenem, który podobnie jak, naród mo e swoje prawa    
scedowa  na instytucje pa stwa,  które swoj  legitymizacj  nie czerpi  same 	     
z siebie lecz z faktu reprezentacji. A na reprezentantach pa stwa spoczywa od	 -
powiedzialno  za prac  na sob  i    czenie etosu prawa stanowionego i  etosu 
prawa moralnego danego przez Boga. William Penn sformu owa  te wymagania   
w nast puj cy sposób: Kiedy politycy s  dobrzy, to sprawdzaj  si , nawet gdy      
instytucje s  z e; gdy jednak politycy s  li, to i     dobre instytucje nic nie pomo-
g  10. Nie nale y jednak zapomina , e pomi dzy instytucjami pa stwa a    	  polity-
kiem wyst puje sprz enie zwrotne. Politycy ustalaj  ramy instytucji, uchwala   -
j  prawa, a  instytucje za  domagaj  si , by politycy nie uprawiali woluntaryzmu    
opartego na subiektywnych, zmieniaj cych si  zapatrywaniach. Etos jednostki   
i etos instytucji to dwa filary, na których zbudowany jest porz dek etyczny spo -
ecze stwa i 	  pa stwa	 .
Poza traktowaniem cz owieka jako podmiotu, nale y te  wspomnie  o     spo e -
cze stwie jako podmiocie zbiorowym w	  polityce. Tak jak mówimy o podmioto-
wo ci jednostki, mo emy mówi  te  o     podmiotowo ci spo ecze stwa. Ta podmio  	 -
towo  spo ecze stwa  zale y  najpierw  od  pojmowania  siebie  samego.  A  	   ono 
wskazuje na obowi zek przej cia odpowiedzialno ci za siebie samego i    wspó od -
powiedzialno ci  za  innych.  Podmiotowo  spo ecze stwa  rodzi  si  bowiem   	   
z wspó odpowiedzialno ci zbiorowej. Oznacza ono tyle, e w    spo ecze stwie po 	 -
winno by  jak najwi cej ludzi i   grup gotowych i sk onnych do przej cia wspó od   -
9 KONGREGACJA NAUKI WIARY, Nota doktrynalna o niektórych aspektach dzia alno ci i   po-
st powania katolików w  yciu politycznym , Pozna  2003, roz II, nr 1.	
10 Cyt. za: A. RIKLIN, Etyka Polityczna. Zarys w perspektywie cywilizacji zachodniej, http://-
www.filozof.uni.lodz.pl/knf/_backup/atenytext/ETYKA.htm (30.09.2012)
342 Grzegorz Chojnacki
powiedzialno ci za innych 11. Podmiotowo  zbiorowa to z  jednej strony wiado -
mo  poszczególnych osób, które tworz  niejako wiadomo  zbiorow , w asn       
to samo , która stanowi podstaw  do wspólnego dzia ania. Podstaw  spo ecze      	-
stwa obywatelskiego jest ta podmiotowo  zbiorowa, która wyra a si  nie tylko    
przy urnie wyborczej, ale przede wszystkim w organizowaniu siebie w stowarzy-
szeniach,  fundacjach,  by  zjawisko  synergii  spo ecznej  nabra o  na  znaczeniu.   
Wspólnie po czona energia dzia a  pojedynczych ludzi, pomna any czas to efekt  	   
budowania  spo ecze stwa  ludzi  wolnych znaj cych  swoje prawa  i 	   obowi zki.  
Kongregacja  Nauki  Wiary  oddaje  kwintesencje  spo ecze stwa  obywatelskiego 	  
w nast puj cy sposób: Wspó czesne spo ecze stwa demokratyczne,  w    	  których 
obowi zuje chwalebna zasada, ze wszyscy mog  uczestniczy  w    zarz dzaniu spra -
wami  publicznymi  w klimacie  prawdziwej  wolno ci,  potrzebuj  nowych form   
szerszego udzia u obywateli,  chrze cijan i   niechrze cijan,  w  yciu publicznym.  
Wszyscy bowiem poprzez g osowanie mog  mie  wp yw na wybór ustawodaw    -
ców i rz dz cych, na inne za  sposoby mog  przyczynia  si  do okre lania kierun       -
ków polityki i prawodawstwa, które w ich przekonaniu lepiej s u  dobru wspól  -
nemu.  ycie  w  demokratycznym  systemie  politycznym  nie  mog oby  si  
pomy lnie rozwija  bez aktywnego,  odpowiedzialnego i   ofiarnego uczestnictwa 
wszystkich, cho  «formy tego udzia u, p aszczyzny, na jakich on si  dokonuje, za    -
dania i odpowiedzialno  mog  by  bardzo ró ne i     wzajemnie si  uzupe nia »   12.
Papierkiem lakmusowym w relacjach pomi dzy etyk  a   polityk  w  obec-
nym  dyskursie  polityczno-spo ecznym  w  Polsce  jest  debata  o uchwaleniu 
uchwa y bioetycznej i  zarazem spór o ustaw  o  sztucznym zap odnieniu metod  
in  vitro  oraz  kwestii  jej  finansowania.  Chcia bym przedstawi  tylko  g ówne    
punkty oceny tej metody ze strony etyki katolickiej. Z ch ci posiadania dzieci,  
bazuj cej na naturalnej inklinacji cz owieka, tworzy si  absolutne prawo do ich    
posiadania, nie zwracaj c uwag , jak te dzieci powstan . Dziecko z    zap odnie -
nia in vitro nie jest owocem mi o ci rodziców, ale staje si  produktem laborato   -
ryjnym. S usznie zauwa a w   tym wzgl dzie B. Chyrowicz, e    in vitro jest ak-
tem  nieludzkim,  gdy  opiera  si  tylko  na  mechanizmach  biologicznych.   
W przypadku metod in vitro mamy zatem do czynienia z prób  modyfikowa -
nia ludzkiej natury w tym sensie, e naturalnym dla gatunku  Homo sapiens spo-
sobem doprowadzenia do «spotkania si » gamet jest wspó ycie rodziców, to   
za  nie jest w  przypadku cz owieka czynno ci  czysto fizjologiczn , lecz po    -
przedzonym  decyzj ,  anga uj cym  rozumno  i     wolno  cz owieka  dzia  -
aniem 13. Do tego dochodzi kwestia selekcjonowania i zamra ania czy niszcze -
nia zarodków. Z punktu widzenia teorii czynu intrinsece malum, która opisuje 
11 L. ROOS, Wolno  i  prawda. Spór o warto ci podstawowe etyki politycznej , 53.
12 KONGREGACJA NAUKI WIARY, Nota doktrynalna o niektórych aspektach dzia alno ci i   po-
st powania katolików w  yciu politycznym , roz. I.
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czyny same w sobie z e ze wzgl du na ich przedmiot, nie s  dopuszczalne ja   -
kiekolwiek ingerencje w ycie embrionów, które naruszaj  ich godno  i    prawo 
do ycia. Jeszcze innym bardzo wa nym aspektem przy ocenie sztucznego za  -
p odnienia  in vitro s  kwestie natury prawno-spo ecznej. Kto ma prawo do em  -
brionów w przypadku konfliktu stron: dawców gamet potrzebnych do zap od -
nienia. Kto jest w a ciw  matk  dziecka, skoro teoretycznie mo e ich by  trzy.       
A kto jest ojcem takiego dziecka, skoro mo e by  ich teoretycznie dwóch  14.
Te zastrze enia natury moralnej pokazuj , jak cz sto polityka pos uguje si     
zasadami skuteczno ci, d c ze wszelkich si  do kompromisu, który, je li nie     
uwzgl dnia zasady uniwersalnego prawa Bo ego, nie mo e by  zaakceptowany     
przez etyk  katolick . Rozwi zania zbli one do idea u moralnego s  przez Ko      -
ció  jedynie tolerowane, natomiast ze swej natury d y on do rozwi za  opty    	 -
malnych, tzn. zgodnych z jego nauczaniem. Ko ció  ma wiadomo , e z      jed-
nej  strony  demokracja  jest  najlepsza  form  bezpo redniego  uczestnictwa   
obywateli w podejmowaniu decyzji politycznych, z drugiej strony jednak jest 
mo liwa tylko w  takiej mierze, w jakiej opiera si  na prawid owej wizji osoby.   
W odniesieniu do tej zasady katolicy nie mog  zgodzi  si  na aden kompro    -
mis, w przeciwnym bowiem razie zanika oby w  wiecie wiadectwo chrze ci   -
ja skiej  wiary  oraz jedno  i	   wewn trzna  integralno  samych wiernych  15. 
Warto  przy tym zwróci  uwag  na  jeszcze inn  kwesti ,  która  pojawi a  si      
w ostatnich latach w dyskursie wewn trz moralno-teologicznym. Jan Pawe  II   
mówi o rozmywaniu nauczania moralnego poprzez nowe sposoby interpreta-
cji  fundamentów moralno ci.  Obszerny opis  takich prób  zawar  w   jednej  ze 
swoich encyklik, opublikowanej w 1993 roku. W encyklice Veritatis splendor, 
której bezpo rednimi adresatami s  biskupi, którzy maj  czuwa  na zachowa    -
niem i interpretacj  depozytu wiary i  moralno ci, papie , nie napi tnowuj c ni    -
kogo po imieniu, konsekwentnie rozprawia si  z  tendencjami, które zagra aj  
jedno ci nauczania.  Chcia bym wskaza  tu na jedno z    fa szywych rozwi za  	 
moralno-teologicznych, które mog  mie  ogromny wp yw na tzw. skuteczno    
polityczn .  Papie  dostrzega  zagro enie  w    propagowaniu  tendencji  teleolo-
gicznych,  które co prawda zwracaj  uwag  na celowo  ludzkiego dzia ania,     
wskazuj c na jego skutki, jednak e interpretacja tej celowo ci w    postaci propor-
cjonalizmu lub konsekwencjonalizmu dopuszcza mo liwo  stosowania propor  -
cji pomi dzy mniejszym z em i   wi kszym dobrem, powsta ym na skutek zasto  -
13 B. CHYROWICZ, Natura jako norma w sporze o przysz o , w: Natura i norma. Kontrower-
sje filozoficzne, red. Z. WRÓBLEWSKI (seria: Filozofia przyrody i nauk przyrodniczych, t. 5), Lu-
blin 2010, 49.
14 Zob. wi cej nt. obiekcji natury moralnej  A. MUSZALA, In vitro i in vivo w konfesjonale, w: 
Poradnik spowiednika, red. P. GÓRALCZYK, roz. D. 45, Warszawa 2009, 118.
15 KONGREGACJA NAUKI WIARY, Nota doktrynalna o niektórych aspektach dzia alno ci i   po-
st powania katolików w  yciu politycznym , roz. II, nr 2.
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sowania tego pierwszego. W wielu przypadkach zastosowanie takiej proporcji 
mo e doprowadzi  do u wi cenia z ych rodków. Powo ywanie si  przy tym         
na istnienie dóbr przedmoralnych, które s  ró ne od dóbr moralnych, a   tym sa-
mym nie podlegaj  zasado etycznym, prowadzi do po o enia wi kszego nacisku     
na intencje i motywacje osoby dzia aj cej oraz na tzw. okoliczno ci agodz ce      
ni  na warto  przedmiotu czynu  16.  Tak zorientowana etyka polityczna  mo e  
by  skuteczna,  ale  czy  b dzie  podporz dkowana  uniwersalnemu  dobru?  Dla    
wielu polityków bowiem nie katalog cnót i ustawy oparty na moralnym prawie 
naturalnym,  lecz czasami koniunkturalizm polityczny stanowi  si  nap dow   
d e  do rozstrzygni  prawno-etycznych. 	 
2. Etyka pa stwa prawa
Karl Popper w swojej teorii pa stwa i	  spo ecze stwa uwypukla swoje spoj 	 -
rzenie na polityk  nie z  perspektywy polityków, lecz ze strony instytucji poli-
tycznych. Pytanie jego nie odnosi si  do kto ma rz dzi , lecz jak ukszta to    -
wa  organy  pa stwa,  by  jak  najmniej  by y  podatne  na  niekompetentnych 	   
polityków17. Tak postawiona kwestia pobudza do namys u nad pytaniem, w  ja-
ki sposób nale y rozumie  w adz  polityczn  i      jej instytucje. Jan XXII w ency-
klice Pacem in terris podkre la, e w adza polityczna nie mo e istnie  dla niej      
samej,  jej  uzasadnienie objawia si  w  jej  zadaniach18.  Legitymizacja  w adzy  
dla niej samej mo e prowadzi  do jej arogancji wobec cz onków spo eczno ci      
lub zajmowania si  tylko sam  sob . A    wed ug  Kompendium nauki spo ecznej  
Ko cio a   zadania w adzy politycznej objawiaj  si  w    trosce o [] uporz dko -
wane i uczciwe ycie wspólnoty, nie zast puj c wolnego dzia ania jednostek     
i grup, lecz normuj c je i  ukierunkowuj c na realizacj  dobra wspólnego, po  -
winna  przy tym szanowa  i  ochrania  niezale no  podmiotów indywidual   -
nych oraz spo ecznych (nr 394) 19. W adza staje wi c pomi dzy ca  wspólnot     
i jednostk  oraz podmiotami spo ecznymi w   celu uporz dkowania i  mo liwo ci   
realizacji  celów indywidualnych i wspólnotowych,  które zgodnie z definicj 
dobra  wspólnego,  nie  s  przeciwno ciami.  Jest  ona  zwornikiem,  pe ni cym     
funkcje czenia, a  przypadku konfliktów spo ecznych rozjemc . W adza i    jej 
instytucje nie powinny zapomina ,  e ich g ównym zadaniem i    powo aniem  
jest troska o dobro wspólne. Dobro wspólne to suma tych warunków ycia spo -
ecznego, które pozwalaj  b d  to grupom, b d  poszczególnym jego cz onkom        
16 JAN PAWE
 II, Encyklika Veritatis splendor, Pozna  1993, nr 75.	
17 Wi cej na temat etosu instytucji zob. K.  POPPER, Spo ecze stwo otwarte i   jego wrogowie, 
Warszawa 2010.
18 Zob. JAN XXIII, Encyklika Pacem in terris nr 46, AAS 55 (1963), 269.
19 PAPIESKA RADA IUSTITIA ET PAX, Kompendium nauki spo ecznej Ko cio a   , Kielce 2005.
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pe niej  i szybciej osi gn  ich w asn  doskona o       20. Ta definicja oddaje istot 
koncepcji dobra wspólnego, które nie jest jakim  dobrem abstrakcyjnym, lecz  
ma swoje ugruntowanie w warunkach ycia jednostek i  grup, tworz cych dan  
spo eczno . Te warunki ycia obejmuj  nie tylko sfer  egzystencji fizycznej      
wraz z okoliczno ciami bytowo-materialnymi, ale i  sfer  ycia duchowo-kultu  -
rowego. Cz owiek osi ga doskona o  w     rozwoju integralnym bez wy czenia  
jakiejkolwiek sfery, lecz w pewnej gradacji wyp ywaj cej z   hierarchii warto ci .
W adza  polityczna  nie  powinna  te  zapomina ,  e  jej  mandat  wyp ywa      
z podmiotowo ci cz owieka i   tworzonego przez niego narodu. To cz owiek i  na-
ród s  suwerenami, jak to ju  zosta o wspomniane, którzy swoje wrodzone pra   -
wo do okre lania swojego ycia przekazuj  osobom i    instytucj , które w  ich 
imieniu stanowi  prawo, je wykonuj  i   wg niego os dzaj . Papieska Rada   Iusti-
tia et Pax uwypukla scedowanie prawa do samostanowienia na okre lone osoby  
w formie wyborów powszechnych. S  one probierzem relacji pomi dzy naro  -
dem i jego cz onkami a  w adz  polityczn . Naród wybieraj c, kszta tuje w adz ,        
a wybrana w adza ma ogromny wp yw na ycie narodu.  Podmiotem w adzy     
politycznej jest naród, w swoim ca okszta cie postrzegany jako posiadacz suwe  -
renno ci. Naród w  ró nych formach przekazuje rozporz dzenie swoj  suweren   -
no ci  osobom,  które  w   sposób  wolny  wybiera  na  swoich  przedstawicieli, 
zachowuj c  jednak mo liwo  rozliczania z   tego rz dz cych poprzez kontrolo  -
wanie ich dzia a , a 	  tak e przez mo liwo  ich zast powania innymi, gdyby nie     
wywi zywali si  oni w   sposób zadowalaj cy ze swoich zada  	 21.
Etyka pa stwa prawa wskazuje tak e na wa ne zobowi zanie wobec w adz	      
politycznych, by te budowa y porz dek prawny na przestrzeganiu prawa mo  -
ralnego.  Jest  rzecz  jasn ,  e prawo stanowione przez cz owieka i     porz dek  
moralny nie pokrywaj  si . Obszar moralno ci jest szerszy od prawa stanowio   -
nego przez cz owieka, a  tym samym nie wszystko, na co pozwala prawo ludz-
kie lub o czym nie mówi, jest dozwolone z punktu widzenia moralno ci. Prawo  
ludzkie np. nie mo e nikogo zobowi za  do heroizmu w    obronie warto ci wy -
szych: obrony ojczyzny, ycia ludzkiego. Postawa heroiczna wyp ywa z   prze-
strzegania moralnego prawa naturalnego, które stanowi jej fundament. Natural-
nie pojawiaj  si  problemy z   definicj  prawa naturalnego i  rozumienia  jego 
istoty  ze  wzgl du  na  panuj cy  pluralizm wiatopogl dowy.  Ale  najbardziej     
fundamentalne zasady moralnego prawa naturalnego przemawiaj  i  s  mo liwe   
do  rozpoznania  przez  umys  osoby wierz cej  i   niewierz cej.  Aksjologiczny  
fundament porz dku prawnego jest konieczny do tego, by w adzy politycznej   
nie ujmowa  tylko w  sensie socjologicznym czy historycznym. Uwarunkowa-
20 SOBÓR WATYKA SKI  II,  Konstytucja duszpasterska o Ko ciele w  wiecie wspó czesnym   
Gaudium et spes, nr 26.
21 PAPIESKA RADA IUSTITIA ET PAX, Kompendium nauki spo ecznej Ko cio a   , nr 395.
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nia spo eczno-historyczne s  niew tpliwie wa nym faktorem przy opisie spo    -
sobów rz dzenia pa stwem, jednak e bez przestrzegania uniwersalnych zasad, 	   
w adza mo e ulec niebezpiecznej ideologizacji, która mo e sta  si  namiastk      
demokracji. W tej kwestii m dro  Ko cio a wyra a si  w       nast puj cy sposób:   
W adza powinna kierowa  si  prawem moralnym: ca a jej  godno  wynika      
z tego, e pe ni ona swoje zadania w   granicach porz dku moralnego, którego  
» ród em« i   celem jest Bóg. W adza ze wzgl du na niezb dne odniesienie do    
tego porz dku, który j  poprzedza i   stanowi jej podstaw , ze wzgl du na jej ce  -
le  i adresatów,  nie  mo e by  pojmowana jako  si a  zdeterminowana jedynie    
przez kryteria czysto socjologiczne i historyczne22. Dlatego nie cichn  g osy   
na ca ym wiecie,  które s  cz sto traktowane jako przejaw fundamentalizmu     
religijnego, a które w rzeczywisto ci nie maj  z   nim nic wspólnego, e tylko  
polityka oparta na tym, co wieczne mo e by  gwarancj  ochrony nienaruszal   -
no ci godno ci osoby ludzkiej  23.
Co do interpretacji zasad moralnego prawa naturalnego nale y jeszcze do -
da , e jest ono cz ci  prawa wiecznego, stworzonego przez umys  Boga (     lex 
aeterna in mente divina). w. Tomasz wskazuje na potrzeb  zgodno ci prawa    
ludzkiego z odwieczn  koncepcj  Boga,  wg której  wiat  zosta  przez Niego     
stworzony i kierowany. Ta zgodno  powinna by  odkryta przez rozum ludzki,   
z jednej strony otwarty na wieczne prawo Bo e, z  drugiej strony uznaj cy swoj  
s abo  i   omylno  na skutek ska enia grzechem pierworodnym. Prawo ludzkie   
zgodne z tak pojmowanym rozumem b dzie s u y  cz owiekowi i      pa stwu, tym	  
samym uzyskuj c swoj  legitymizacj . O tyle prawo ludzkie ma istotne zna   -
miona prawa, o ile jest zgodne z nale ycie ustawionym rozumem. I  wówczas 
jest  jasne,  e pochodzi od prawa wiecznego.  O  ile za  odchodzi od rozumu,  
zwie si  prawem niegodziwym. W  takim bowiem razie nie ma istotnych zna-
mion prawa, ale raczej znamiona jakiej  przemocy lub gwa tu  24.
Nad relacj  pomi dzy prawem ludzkim a   moralnym prawem naturalnym ma 
czuwa  zbiorowe sumienie, podobnie jak sumienie indywidualne czuwa nad re -
lacj  pomi dzy prawd  o    dobru moralnym a wolno ci . Tak jak cz owiek, który    
jest podmiotem obdarzonym sumieniem, podobnie i spo ecze stwo jako podmiot 	  
posiada intuicj  moraln , która etyka katolicka nazywa sumieniem zbiorowym,   
które mo e ulec zniekszta ceniu lub mo e zosta  wprowadzone w     b d. Gdyby,  
z powodu  tragicznego zag uszenia  sumienia  zbiorowego,  sceptycyzm podda  
w w tpliwo  nawet  fundamentalne zasady prawa moralnego,  zachwia oby to    
22 Tam e , nr 396
23 Por. CH. BÖHR, Chrze cija stwo a   rozum polityczny. O koncepcji spo ecze stwa opartej na   
wizji cz owieka , 63.
24 Summa Theologiae IIII,  130, 1. Komentarz do tego tekstu zob.  H. WEBER,  Allgemeine 
Moraltheologie. Ruf und Antwort, Graz  Wien  Köln 1991, 104.
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podstawami samego porz dki pa stwowego, sprowadzaj c go jedynie do mecha 	  -
nizmu pragmatycznej regulacji ró nych i  przeciwstawnych interesów25.
3. Nowe wyzwania wobec etyki polityczno-gospodarczej
W dobie globalizacji i cyfryzacji, wraz z ich pozytywnymi i negatywnymi 
skutkami, coraz g o niejsze staj  si  pytania o     stworzenie elementarnego kodek-
su etycznego, minimum moralnego opartego na konsensusie wyznawców wiel-
kich religii z osobami niewierz cymi, respektowanego w  wymiarze uniwersal-
nym. W ród teologów katolickich, którzy w  swoich dzie ach forsowali t  ide   
znale li si  m.in. Alfons Auer i   Hans Küng26. Wypracowane przez nich poj cia  
autonomicznej moralno ci ( autonome Moral) i etosu wiata ( Weltethos) mia-
y si  przyczyni  do powstania szerokiej platformy dla stworzenia interreligijne   -
go minimum etycznego. Do tego A. Auer odwo ywa  si  do istnienia dwóch po   -
rz dków  etycznych,  wspomnianego  ju  etosu  wiata i   etosu  zbawczego 
(Heilethos), podkre laj c e mi dzy nimi istniej  tendencje do separacji, a      nie 
koegzystencji.  Ten wniosek podbudowuje on przemy leniami D. Bonhoeffera  
na temat ludzkiej autonomii. Widzi on pewn  oczywisto  w   tym, e odkryte  
zasady istnienia  i dzia ania  w  wiecie  przyrody,  techniki  przenoszone s  na   
wiat kultury i  etyki,  daj c cz owiekowi wi ksz  mo liwo  autonomicznych       
wyborów27. A. Auer dochodzi do wniosku, e zbli amy si  do epoki cz owieka     
areligijnego (religionslos).  Co prawda uwa a on stwierdzenie Bonhoeffera za  
przesadzone,  jednak e co do istoty s uszne,  gdy  sekularyzacja  w    dziedzinie 
moralno ci staje si  faktem. A. Auer powo uje si  jeszcze na pogl dy E. Blocha      
i R.  Garaudy,  którzy w imi  laickiego humanizmu  odrzucaj  wiar  w    Boga 
opart  na Objawieniu. Dodaj , e wszelkie próby spotkania z    Bogiem s  zagro -
eniem dla cz owieka w   spotkaniu z samym sob28.
25 PAPIESKA RADA IUSTITIA ET PAX, Kompendium nauki spo ecznej Ko cio a   , nr 397.
26 Zob. wi cej  A. AUER, Autonome Moral und christlicher Glaube, Düsseldorf 1984
27 D. BONHOEFFER, Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen, red. E. BETHGE, 
München 1966, 215. Die etwa im 13. Jahrhundert beginnende Bewegung in der Richtung auf die 
menschliche Autonomie (ich verstehe darunter die Entdeckung der Gesetze, nach denen die Welt 
in Wissenschaft, Gesellschafts- und Staatsleben, Kunst, Ethik (!), Religion (!) lebt und mit sich 
selbst fertig zu werden versucht). [] In wissenschaftlichen, künstlerischen, auch ethischen Fra-
gen ist das eine Selbstverständlichkeit geworden, an der man kaum mehr zu rütteln wagt
28 A. AUER, Autonome Moral und christlicher Glaube, 157. Wenn man dabei Gott ins Spiel 
bringt, dann kann dies  so sagt man  nur um den Preis des Ganz-zu-sich-selbst-Kommens des 
Menschen und der Entfaltung seiner geistigen und technischen Möglichkeiten geschehen. Darum 
schließen heutige Philosophen wie E. Bloch oder R. Garaudy den Glauben an Gott und an seine 
Offenbarung aus ihrem Humanismus aus. Sie sind davon überzeugt, dass jeder dem Menschen be-
gegnende Gott die Begegnung des Menschen mit sich selbst vereiteln muss. Die Theologen su-
chen eine gemeinsame Basis mit den Vertretern der modernen Profanität. Nicht wenige glauben, 
sie vor allem im Bereich der ethischen Reflexion zu finden. D. Bonhoeffer, der sich als einer der 
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Bardzo interesuj ce,  odmienne  od  my li  D.  Bonhoeffera,  jest  spojrzenie   
K. Bartha, który co prawda podj  dyskusj  na temat etyki wiata, jednak e     
nie odrzuci  Objawienia jako ród a moralno ci chrze cija skiej     	 29. Dla Bonhoef-
fera takie podej cie Bartha jest przejawem powrotu do pozytywizmu Objawie -
nia i brakiem konsekwencji w wyci ganiu wniosku z  przyj tych za o e  auto   	 -
nomicznej moralno ci 30. Nale y do tego doda , e dewiza    sola fide stanowi dla 
Bartha najwa niejsz  norm , z    której wynikaj  wszelkie rozwi zania etyczne. 
Ocena idei autonomicznej moralno ci i  Weltethosu z punktu widzenia ety-
ki katolickiej wskazuje najpierw na uzasadnione próby dialogu w celu rozwi-
zywania wspó czesnych problemów etycznych.  Jak dostrzega  R.  Buttiglione,  
dialog ten obecnie dotyczy nie tylko wiata warto ci, ale coraz cz ciej wiata     
antywarto ci. Przy wszelkich ró nicach wiatopogl dowych, dialog z     warto cia -
mi, nawet ró nie pojmowanymi, wydaje si  atwiejszy ni  ze wiatem antywar     -
to ci, który coraz bardziej widoczny jest w  wiecie polityczno-spo ecznym po  -
przez sfer  mediów i  celebrytów. Buttiglione uwa a, e nie ma innego wyj cia    
jak prowadzenie dialogu z antywarto ciami, cho  trudno przewidzie  jego skut   -
ki31. Jednak czy w przypadku idei moralno ci autonomicznej jeste my na w a   -
ciwej drodze dialogu z  nowymi wyzwaniami wspó czesno ci? Wed ug niej bo   -
wiem zostaje zaburzona jedno  dwóch porz dków badawczych. Oba porz dki,    
cho  ró nymi metodami, badaj  t  sam  rzeczywisto . Ich wyniki, je li s  za        -
chowane wszelkie kryteria rzetelno ci i  kompetencji, s  uprawnione. Je li jed  -
nak potraktujemy poznanie rozumowe jako jedyne ród o badawcze, a   wiar  je -
dynie jako pomocnicze lub w ogóle je pominiemy,  to badanie rzeczywisto ci  
Boga i Jego prawa zostanie uproszczone. Istot  i  istnienie Boga mo na pozna  
ostatecznie  dzi ki  poznaniu  nadprzyrodzonemu:  zwyczajnemu  (poznanie  na  
drodze wiary) i nadzwyczajnemu (poznanie mistyczne). W teorii A. Auera poja-
wia si  te  pogl d o    pierwotnym porz dku etycznym stworzonym przez cz owie  -
ka i recepcji tego porz dku przez Objawienie. Na pewno nale y bada  wzajemne    
odniesienia  porz dku  moralnego  cz owieka  i   prawa  moralnego  objawionego 
przez Boga, wszelkie paralele i ró nice, lecz nale y chroni  si  przed uprosz    -
czeniem, e prawo moralne ludzkie tak ewoluowa o obieraj c coraz to lepsze    
formy, e znalaz o na ko cu swój wyraz w  	  Objawieniu, co by oznacza o jego  
wtórno  chronologiczn  i   merytoryczn  w  stosunku do ludzkiej etyki32.
ersten der Säkularisierung der Ethik bewusst geworden ist, formuliert gewiss übertreibend, aber 
im Kern vielleicht richtig: «Wir gehen einem völlig religionslosen Zeitalter entgegen: die Men-
schen können einfach, so wie sie nun einmal sind, nicht mehr religiös sein»
29 Zob. K. BARTH, Dogmatyka w zarysie, Warszawa 1994.
30 Por. A. AUER, Autonome Moral und christlicher Glaube, 158.
31 M. ZAJ C , Chrze cijanie, pora na nas! , Tygodnik Powszechny (23.09.2012), 21.
32 Zob. wi cej na temat mojej oceny tworzenia dwóch porz dków etycznych w   Spór o He-
ilethos i Weltethos, w: Facere veritatem in caritate, red. A. BRENK, Pozna  2005, 427435.	
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Bardzo interesuj c  ide  odpowiedzialno ci za swoje pokolenie i     otaczaj ce  
nas rodowisko wysun  Max Weber, nazywaj c j      Mitweltethik (etyka wspó-
czesnych). Przyrost zdolno ci cz owieka do przemian na polu technicznym i   kul-
turowym domaga si  nowych standardów i  rozwi za  etycznych, aby by y one 	   
aktualizowane do wymogów czasu. To spojrzenie jest bardzo cenne zw aszcza,  
gdy ma si  na uwadze nie tylko wspó czesno , ale i    odpowiedzialno  za przy -
sz o 33.  Max Weber  chce w swoich pogl dach etycznych uwypukli  zwi zek    
pomi dzy etyk  normatywn ,  wyp ywaj c  z       przekona  wiatopogl dowo-ak	   -
sjologicznych, a etyk  deskryptywn , opisuj c  stan faktyczny idei i     zachowa	 
moralnych oraz wyp ywaj cej  z   niego odpowiedzialno ci.  Niekiedy upraszcza  
si  stanowisko Webera, mówi c e zrezygnowa  on za bardzo z     etyki normatyw-
nej.  Lektura jego  dzie a o  etyce gospodarczej  daje wyra ny sygna ,  e etyka    
przekona  musi pozosta  respektowana i	   postrzegana komplementarnie w ca o -
ci faktycznych zapatrywa  etycznych. Tak uformowany cz owiek, bior cy pod 	    
uwag  istnienie prawa moralnego zarówno boskiego, jak i  ludzkiego, mo e sta  
si  aktywnym uczestnikiem ycia politycznego, dla którego polityka nie b dzie    
tylko zaj ciem technokratycznym, lecz przede wszystkim powo aniem, które b  -
dzie realizowane z jednej strony przez tworzenie silnego pa stwa, z	  drugiej za 
przez budowanie aktywnego spo ecze stwa obywatelskiego 	 34.
4. Zako czenie
Na postawione pytanie w tytule artyku u nale y odpowiedzie  pozytywnie.    
Etyka i polityka musz  i  razem, cho  wykazane niuanse wskazuj  na to, e      
wspólna droga nie jest atwa. Jednak e bez etyki polityka zamienia si  w    instru-
ment do realizacji dora nych interesów, czasem socjotechnicznego regulowania  
ich konfliktów, czy technokratycznego zarz dzania kryzysami. Bez podbudowy  
metafizyczno-antropologicznej polityka staje si  domem zbudowanym na pia -
sku, gdy  budowanie gmachu pa stwa nie opiera si  na klarownej wizji cz o 	   -
wieka. Etyczna odpowiedzialno  cz owieka, a   zarazem jasna koncepcja pa	-
stwa prawa i jego instytucji s  przes ankami do tego, by zarówno politycy jak   
i agendy pa stwa traktowa y dobro wspólne jako warto  nadrz dn . Postawio	     -
ne pytanie o relacj  pomi dzy etyk  i    polityk  rodzi kolejne na temat rodzaju  
etyki. Od niego zale y pojmowanie istoty prawa moralnego: w  czno ci z   pra-
wem danym przez Boga czy tylko jako czysto ludzkim. Próby okre lenia mini -
malnego etos wiatowego ( Weltethos) w wymiarze ponadkonfesyjnym lub inter-
33 Analiz  uwarunkowa  gospodarczych w 	  wielkich religiach prezentuje  M. WEBER,  Etyka 
gospodarcza religii wiatowych , Warszawa 2010.
34 Wi cej na temat etosu polityka zob.   M. WEBER,  Polityka jako zawód i powo anie , Kra-
ków 1998.
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religijnym,  zbudowanego  na  autonomicznej  moralno ci  ( autonome  Moral) 
rodz wiele  zastrze e ,  spowodowanych niewystarczaj cym uwzgl dnieniem 	    
porz dku nadprzyrodzonego. Jednak sam dialog na temat budowania wiata po  -
lityki na warto ciach jest konieczny, zw aszcza w   dobie szerzenia si  wiata an  -
tywarto ci.
Politics or Ethics  Together or Separately?
Supra-Confessional Project of Global Ethics
Summary
The question put forward in the title of the article is to be answered posi-
tively. Ethics and politics must go hand in hand, even though the revealed nu-
ances show that the common path is not easy. However, without ethics the poli-
tics changes into an instrument for expedience , sometimes into socio-technical 
regulation  of  their  conflicts  or  technocratic  crisis  management.  Without  the 
metaphysical-anthropological foundation the politics turns into the house built 
upon the sand as the construction of the house of state is not based on the clear 
human vision. The ethical responsibility of the human being and thus the clear 
concept of the lawful state and its institutions are the premises for both politi-
cians and the state agencies to treat the common good as the supreme value. The 
formulated question about the relationship between ethics and politics generates 
the successive question about the kind of ethics. As the understanding of the 
moral law, whether in unity with law given by God or only purely human, de-
pends on it.  The attempts to specify the minimal global ethos (Weltethos) in 
a supra-confessional or interreligious dimension built on the autonomous moral-
ity (autonome Moral) create numerous objections caused by the unsatisfactory 
acceptance of a divine order. Nevertheless the very dialogue on constructing the 
world of politics based on values is indispensable especially in the era of dis-
seminating the anti-values.
